Duyên khởi 


Thuyết Duyên khởi (zh. xE, sa. 
pratītyvasamutpāda, pi. paticcasamuppāda, 
bo. rten cing `brel bar byung ba ), cũng 
được gọi là Nhân duyên sinh (zh. KÆ), 
và vì bao gồm 12 thành phần nên cũng có 
tên khác là Thập nhị nhân duyên (zh. F 
—HI, sa. dvādasanidāna, 
dvãdasängapratityasamutpäda, bo. rten 
`brel yan lag bcu gnyis ), là một trong 
những giáo lí quan trọng nhất của đạo Phật. 
Thuyết này chỉ rõ là mọi hiện tượng tâm lí 
và vật lí tạo nên đời sống đều nằm trong 
một mối liên hệ với nhau, chúng là nguyên 
nhân của một yếu tố này và là kết quả của 
một yếu tố khác, làm thành một vòng với 
mười hai yếu tố. Các yếu tố này làm loài 
hữu tình cứ mãi vướng mắc trong Luân hồi 
(sa., pi. samsāra). 
Giáo lí duyên khởi được ghi lai trong kinh 
như sau (Chân Nguyên dịch Pali-Việt): 

Imasmim sati, idam hoti; 

imass uppādā, idam uppājjati; 

imasmim asati, idam na hoti; imassa 


nirodhā, idam nirujjhati. (MN II.32, SN 
II. 28) 


Nếu cái này tồn tại thì cái kia hình 
thành. Cái này phát sinh thì cái kia 
phát sinh. Cái này không tồn tại thì cái 
kia không hình thành. Cái này diệt thì 
cái kia diệt. 


Duyên khởi và Vô ngã (zh. ##4È, sa. 
anātman, pi. anattā) là hai giáo lí làm rường 
cột cho tất cả các tông phái Phật giáo. Các 
nhân duyên (nguyên nhân chính và điều 
kiện phụ) này gồm có 12 yếu tố. 


Thập nhị nhân duyên 


Theo kinh Duyên khởi, mười hai nhân duyên 
cụ thể như sau: 


1. Vô minh (zh. $H, sa. avidyā, pi. 
avijjā), sự không thấu hiểu Tứ diệu đế, 
không hiểu Khổ là tính chất căn bản 
của đời sống; 

2. Vô minh sinh Hành (zh. f7, sa. 
samskāra, pi. sankhara), hành động 
tạo nghiệp. Hành động này có thể tốt, 


xấu hay trung tính. Hành có thể ở 
trong ba dạng: thân, khẩu và ý; 

. Hành sinh Thức (zh. ñ%, sa. vijñana, 
pi. viññãna), làm nền tảng cho một 
đời sống tới. Thức này đi vào bụng 
mẹ. Thức lựa chọn cha mẹ đúng nhu 
Hành tốt xấu quy định; 

. Thức sinh Danh sắc (zh. 4, sa., pi. 

nāmarūpa), là toàn bộ tâm lí và vật lí 

của bào thai mới, do Ngũ uẩn (sa. 
paficaskandhha, pi. paticakhandha) tạo 
thành; 

. Danh sắc sinh Lục căn (zh. šfk, sa. 

sadāyatana, pi. salāyatana), là các 

giāc guan, sāu cān (nām giāc guan vā 
khā nāng suy nghī lā sāu); 

. Lục căn bắt đầu tiếp xúc với bên 

ngoài gọi là Xúc (zh. f, sa. sparša, 

pi. phassa); 

. Xúc sinh Thu (zh. =, sa., pi. vedanā), 

là cảm nhận của con người mới với 

thế giới bên ngoài; 

„Thu sinh Ai (zh. Æ, sa. trsnā, pi. 

tanhã), tham ái, lòng ham muốn xuất 

phát từ vô minh; 

„Ai sinh Thủ (zh. Ex, sa., pi. upādāna) 

là điều cá nhân mới muốn chiếm lấy 


cho minh; 

10.Thủ dẫn đến Hữu (zh. Æ, sa., pi. 
bhava), là toàn bộ những gi ta gọi là 
tồn tại, sự sống, thế giới; 

11.Hữu dẫn đến Sinh (zh. Æ, sa., pi. 
jãti), một thế giới và cá nhân mới xuất 
hiện hẳn hoi; 

12.Sinh sinh ra Lão tử (zh. £3£, sa., pi. 
jarāmaraņa), vì có Sinh nên có hoại 
diệt. 

Nguyên văn tiếng Pāli: 


Tena samayena buddho bhagavā 
uruvelāyam viharati najjā neranijarāya 
tīre bodhirukkhamūle 
pathamābhisambuddho. atha kho 
bhagavā bodhirukkhamūle sattāham 
eka-pallamkena nisīdhi vimutti-sukha- 
patisamvedl. 

atha kho bhagavā rattiyā pathamam 
yāmam paticcasamuppādam 
anulomapatilomam manas' ākāsi: 
avijjāpaccayā samkhārā, 
samkhārapaccayā viññanam, 
viinānapaccayā nāmarūpam, 
nāmarūpaccayā salāyatanam, 
salāyatanapaccayā phasso, 


phassapaccayā vedanā, 
vedanāpaccayā tanha, tanhāpaccayā 
upādānam, upādanapaccayā bhavo, 
bhavapaccayā jāti, jātipaccayā 
jarāmaraņam soka-parideva-dukkha- 
domanass-upāyāsā sambhavanti. 
evam etassa kevalassa 
dukkhakkhandhassa samudayo hoti. 
avijjāya tv eva asesa-virāga-nirodhā 
samkhāranirodho, samkhāranirodhā 
viñfñananirodho, virināņanirodhā 
nāmarūpanirodho, nāmarūpanirodhā 
salāyatananirodho, salāyatana-nirodhā 
phassanirodho, phassanirodhā 
vedanānirodho, vedanānirodhā 
tanhānirodho, taņhānirodhā 
upādānanirodho, upādananirodhā 
bhavanirodho, bhavanirodhā 
Jātinirodho, jātinirodhā jarāmaraņam 
soka-paridevadukkha-domanass- 
upāyāsā nirujjhanti. evam etassa 
kevalassa dukkhakkhandhassa nirodho 
hotīti. 

atha kho bhagavā etam attham viditvā 
tãyam veläyam imam udānam 
udānesi: yadā have pātubhavanti 
dhammā ātāpino jhāyato 


brāhmaņassa, ath assa kamkhā 
vapayanti sabbā yato pajānāti sahetu- 
dhamman'ti" 


Dịch nghĩa: 


Thời nọ, Phật Thế Tôn an trú tại Ưu-lâu- 
tần loa (zh. Æ, sa. uruvilvā, pi. 
uruvelā), bên bờ sông Ni-liên-thiền (zh. 
ei, sa. nairarijanā, pi. nerañjarä, 
nirañjarã) dưới gốc một cây bồ-đề, lần 
đầu tiên đạt chính đẳng giác (sa., pi. 
abhisambuddha). Phật Thế Tôn ngồi 
chân tréo kết già bảy ngày dưới gốc 
cây bồ-đề, thưởng thức sự an lạc của 
giải thoát. 

Vào canh thứ nhất, Phật quán chiếu 
trong thâm tâm nguyên lí duyên khởi 
hướng xuôi chiều (sa., pi. anuloma) và 
ngược chiều (sa. pratiloma, pi. 
patiloma): Từ vô minh mà các hành 
phát sinh, từ các hành mà thức phát 
sinh, từ thức danh sắc, từ danh sắc là 
sáu giác quan (cùng với sáu đối tượng 
của chúng), từ sáu giác quan sinh ra 
xúc, từ xúc sinh ra thụ, từ thụ tham ái, 
từ tham ái ra thủ, từ thủ ra hữu, từ hữu 
ra sinh, từ sinh ra lão tử, ưu sầu, hoạn 


nan, bāt hanh, tuyēt vong. Su hinh 
thành của nguyên khối khổ này là như 
thế. 

Qua sự chấm dứt và tiêu diệt của vô 
minh mà các hành chấm dứt, qua sự 
chấm dứt của hành mà thức chấm dứt, 
qua sự chấm dứt của thức mà danh sắc 
chấm dứt, qua sự chấm dứt của danh 
sắc mà sáu giác quan chấm dứt, qua 
sự chấm dứt của sáu giác quan mà sự 
chạm xúc chấm dứt, qua sự chấm dứt 
của sự chạm xúc mà thụ chấm dứt, 
qua sự chấm dứt của thụ mà tham ái 
chấm dứt, qua sự chấm dứt của tham 
ái mà thủ chấm dứt, qua sự chấm dứt 
của thủ mà hữu chấm dứt, qua sự 
chấm dứt của hữu mà sinh chấm dứt, 
qua sự chấm dứt của sinh mà lão tử, 
ưu sầu, hoạn nạn, bất hạnh, tuyệt 
vọng chấm dứt. Sự chấm dứt của 
nguyên khối khổ này là như vậy. 

Lúc ấy, sau khi nhận thức rõ điều này, 
Thế Tôn thốt lên một cách cảm kích: 
"Thật như thế, khi các pháp hiện rõ cho 
một người tinh tiến, một hiền nhân 
đang quán chiếu thì tất cả những nghi 
hoặc của ông ta tan biến, bởi vì ông ta 


đã nhận thức được Pháp với nguyên 
nhân của nó (pi. hetu)." 


Phân tích 


Người ta có thể nhìn Mười hai nhân duyên 
dưới nhiều cách phân tích khác nhau. Cách 
phân tích thông thường có tính thời gian là: 
yếu tố 1-2 thuộc về đời sống trước đây, yếu 
tố 3-7 là điều kiện và nguyên nhân sinh 
thành của đời sống sau này, yếu tó 8-10 là 
kết quả trong đời sống này, yếu tố 11-12 
chỉ đời sống tương lai. 

Mười hai nhân duyên chỉ rõ tính chất liên hệ 
lẫn nhau của dòng chảy "Tâm", "Vật" của 
thế giới hiện tượng, trong đó những khái 
niệm quan trọng nhất là "Ta", "Người", "Sinh 
vật". Nếu thuyết vô ngã chỉ rõ thế giới và 
con người do các yếu tố giả hợp kết thành 
với nhau, thật chất là trống rỗng, thì thuyết 
nhân duyên có tính chất tổng hợp các yếu 
tố đó, chỉ ra rằng mọi hiện tượng thân tâm 
đều bắt nguồn từ những hiện tượng khác. 
Sự phụ thuộc lẫn nhau đó có thể nhìn dưới 
khía cạnh đồng thời hoặc có thứ tự thời 
gian. 


Thuyết Mười hai nhân duyên được các 
trường phái Phật giáo giải thích khác nhau. 
Tiểu thừa cho rằng thuyết này đã giải thích 
nguyên nhân của khổ và tất cả mọi pháp 
hữu vi (sa. samskrta) đều có nguyên nhân 
và điều kiện mới sinh ra nên chúng vô ngã - 
không có một tự tính nào. Như thế thuyết 
Mười hai nhân duyên nhằm dẫn đến quan 
điểm vô ngã. 

Trong Đại thừa, Mười hai nhân duyên được 
sử dụng để chứng minh sự không thật của 
sự vật và đặc biệt trong Trung quán tông 
(sa. mādhyamika), Mười hai nhân duyên 
được định nghĩa là tính Không. Kinh Bát-nhã 
ba-la-mật-đa nhấn mạnh rằng Mười hai 
nhân duyên không nên hiểu theo thứ tự thời 
gian. Thuyết này nói lên sự liên hệ của vạn 
vật một cách tổng quát. 


THẬP NHỊ NHÂN DUYÊN 


: THÍCH 
ĐỨC THANG 


uốt 49 ngày đêm đức Bồ-tát ngồi tư duy 

trên tòa kim cương dưới bóng cây 

Bodhivrksa, và cuối cùng nổ lực hàng 

phục được ma quân trong lẫn ngoài. Ma 
trong thì có ma phiền não vọng tưởng; ma 
ngoài thì có ma thinh sắc, ma uy lực. 


Sau khi hàng phục được ma quân, đến ngày 
cuối cùng, Ngài thấy thân tâm trở nên vắng 
lặng và sáng suốt, bao nhiêu cảnh mê mờ 
và, phiền não đều biến mất.[1] 


- Canh hai Ngài chứng được túc mạng minh: 
Thấy biết tất cả những nghiệp nhân của 
mình và tất cả chúng sanh nhiều đời về 
trước: từ việc lành, việc dữ, cha mẹ, quyến 
thuộc, giàu nghèo, sang hèn, tốt xấu, cho 
đến mỗi đời tên họ là gì đều biết một cách 
rành rẽ. 

- Đến nửa đêm Ngài chứng được thiên nhãn 
minh: Thấy rõ ba cõi, sáu đường những 
cảnh giới hoặc an vui, hoặc khổ dơ, chúng 
sanh xinh đẹp xấu xa rõ ràng như nhìn thấy 
trong gương. 


- Đến lúc sao mai vừa mới mọc Ngài chứng, 
được lậu tận minh: Dứt sạch mọi phiền não, 
rõ hết mọi đầu mối duyên nghiệp. Tâm thể 


trở nên vắng lặng sáng suốt. Năm ấy Ngài 
35 tuổi[2I. 


Sự kiện giác ngộ của Ngài là một khám phá 
về những nguyên nhân trói buộc chúng 
sanh vào con đường sinh tử luân hồi, và 
phương pháp để diệt trừ những khổ đau mà 
chúng sanh phải gánh chịu. Đây là những 
điều mà trước kia Ngài đã từng cuu mang. 


Đạo lý giải thoát của Ngài được đặt nền 
tảng chính yếu qua thập nhị nhân duyên và 
tứ đế. 

Với thập nhị nhân duyên Ngài đã khám phá 
ra nguyên nhân chính yếu của vòng tròn 
sinh khởi và huỷ diệt khổ đau của sinh tử 
luân hồi. Theo phương pháp quán thuận 
nghịch, tức là cách quán lưu chuyển và 
hoàn diệt của thập nhị nhân duyên. 


Trong 49 ngày đêm Ngài ngồi tư duy dưới 
bóng cây Bồ-đề không ngoài vấn đề này. 
Vấn đề sinh, lão, bệnh, tử được Ngài đặt ra 
như là một tiên quyết là làm sao biết được 
vấn đề con người từ đâu sinh ra? Và khi 
chết sẽ đi về đâu? 


Theo kinh Quá khứ hiện tại nhân quả q.3[3] 
Phật dạy: 


«Lúc bấy giờ lā canh ba, Bồ-tát Thich-ca 
Mâu-ni quán sát tất cả căn tánh chúng 
sanh, do nhân duyên gì mà có lão, tử? Bồ- 
tát biết lão tử do sinh mā có. Nếu dūt bỏ sự 
sanh thì không có lão tử. Hơn nữa sự sanh 
này không phải do trời sinh, không phải tự 
mình sinh, cũng không phải không duyên 
cớ gì mà sinh. Tất cả mọi sự mọi vật đều do 
nhân duyên sinh. Vì có nghiệp của ba cỗi, 
nên các nghiệp trong ba cõi từ đâu sinh ra? 
Biết rằng nghiệp của ba cõi từ thủ sinh ra, 
ái từ thọ sinh ra, thọ từ xúc sinh ra, xúc từ 
lục nhập sinh ra, lục nhập từ danh sắc sinh 
ra, danh sắc từ thức sinh ra, thức từ hành 
sinh ra, hành từ vô minh sinh ra. 


«Nếu vô minh diệt thì hành diệt, v.v... cho 
đến lão tử diệt. 

«Quán sát thuận nghịch mười hai chi nhân 
duyên như thế, canh ba vừa dứt Ngài đã 
phá được màn vô minh khi sao mai vừa mới 
mọc. Như Lai chứng đặng trí tuệ sáng suốt, 
đoạn tất cả mọi chướng ngại thành Nhất 
thiết chủng tri[41.» 

Qua đoạn kinh văn này cho chúng ta một 
cái nhìn thấu suốt từ căn để cội nguồn 
duyên khởi theo lưu chuyển và hoàn diệt 


guān cūa thāp nhi nhān duyēn. Vā dāy lā 
toàn bộ đoạn kinh văn diễn tả quá trình 
phát kiến duyên khởi theo hệ nam truyền 
Pali: 

«Các ty-khuu! Xưa kia, khi ta còn lā Bồ-tát, 
chưa thành chính giác, Ta tự nghĩ: Cõi đời 
này thật do những nỗi lo khổ (kiccha) ràng 
buộc; sinh, già, chết để rồi lại sinh ra, và 
vẫn chưa biết thoát ly cái khổ của già, chết 
thì làm sao biết được cái khổ già, chết để 
thoát ly? Lúc đó Ta tự hỏi: do đâu có già, 
chết? Do đâu có già, chết? 


«Bấy giờ nhờ sự tư duy chính đáng (yoniso- 
manasikāra) mà ta phát trí hiểu biết đích 
thực (abhisamaya: hiện quán) như vầy: do 
có sinh mà có già, chết, do sinh làm duyên 
mà có già, chết. 

«Lúc đó ta lại nghĩ do đâu mà có sinh, có 
hữu, có ái, có thọ, có xúc, có lục nhập, có 
danh sắc, cho đến do đâu mà có danh sắc? 
«Bấy giờ, do sự tư duy chính đáng mà ta 
phát trí hiểu biết đích thực như vầy; do có 
thức mà có danh sắc, do có thức làm duyên 
mà có danh sắc. 


«Rồi ta lại hỏi do đâu mà có thức, lấy gì làm 


duyên mā có thức? 


«Bấy giờ, ta tự nghĩ, thức này là vật có thể 
trở lại, vượt lên trên danh sắc, chỉ do vào 
đó (chúng sinh) có già, sinh, chết, và tái 
sinh, tức lấy danh sắc làm duyên mà có 
thức, lấy thức làm duyên mà có danh sắc, 
lấy danh sắc làm duyên mà có lục nhập, lấy 
lục nhập làm duyên mā có xúc vân.vân ... 
Như vậy thuần là nguyên nhân của khổ 
uẩn. 


«Lớn thay những nguyên nhân ấy! Thế là, 
với Ta, chưa từng nghe pháp ấy mà sinh 
mắt, sinh trí, sinh tuệ, sinh sáng, sinh ánh 
sáng. 


«Bấy giờ, Ta lại tự nghĩ, làm thế nào không 
có già, chết? Cái gì diệt thì già, chết diệt? 
«Rồi nhờ sự tư duy chính đáng mà ta phát 
sinh trí hiểu biết đích thực như vầy: Không 
sinh thì không già, chết, sinh diệt thì già, 
chết diệt. 


«Lúc đó ta lại tự nghĩ, làm thế nào có được 
không sinh, không hữu, không thủ, không 
ái, không thọ, không xúc, không lục nhập, 
không danh sắc, cho đến cái gì diệt thì 
danh sắc diệt? 


«Rồi nhờ sự tư duy chính đáng mā ta phát 
trí hiểu biết đích thực như vầy: không có 
thức thì không có danh sắc, thức diệt thì 
danh sắc diệt. 


«Bấy giờ, ta tự nghĩ, làm thế nào để không 
có thức? Cái gì diệt thì thức diệt? 

«Rồi nhờ sự tư duy chính đáng mà ta phát 
trí hiểu biết đích thực như vầy: không có 
danh sắc thì không có thức, danh sắc diệt 
thì thức diệt. 

«Lúc đó ta tự nghĩ, cái đạo mà ta vừa ngộ 
có thể đạt được, tức là, danh sắc diệt thì 
thức diệt, thức diệt thì danh sắc diệt, do 
danh sắc diệt mà lục nhập diệt, lục nhập 
diệt thì xúc diệt, cho đến... như vậy là 
thuần diệt những khổ uān. 


«Lớn thay cho sự tiêu diệt ấy! thế là với ta, 
chưa từng nghe pháp ấy mà sinh mắt, sinh 
trí, sinh tuệ, sinh sáng, sinh ánh sáng. Điều 
này cũng giống như một người đang thơ 
thān trong cánh đồng hoang bỗng phát hiện 
con đường mòn của người xưa đã đi và cứ 
đi theo lối mòn ấy mà thấy được làng mạc 
và thành quách của người xưa và nhà cửa 
của người xưa với vườn, sân, rừng cây, ao 


sen và tường hoa v.v[5]...» 


Qua đoạn kinh văn này, cho chúng ta thấy 
nhân duyên chỉ gồm có 10 chi, chứ không 
phải là 12 chi như kinh Quá khứ hiện tại 
nhân quả bên Hán tạng. 


Về nội dung tư tưởng ý nghĩa duyên khởi thì 
ngay trong nội bộ của Tiểu thừa cũng không 
đồng quan điểm trong nhận thức về sự thật 
hữu của chúng[6], và cũng chính từ đây nó 
là một trong những nguyên nhân đưa đến 
sự manh nha phân phái thành Đại thừa và 
Tiểu thừa sau này. Về mặt hình thức, theo 
Chi phẩm Tương Ưng bộ và Đại phẩm luật 
bộ nguyên thỉ thì Tiểu thừa cũng đủ 12 chỉ, 
tuy nhiên cũng có kinh ghi 10 chi khi nói về 
nhân duyên chứng ngộ của Phật Tỳ-bà-thi 
(Vipassa Buddha)[7]; hay Tương Ưng bộ ghi 
về những tư duy trước khi Bồ-tát thành đạo, 
[8] thì không có 2 chi vô minh và hành. Có 
kinh ghi 9 chi, không có 3 chi vô minh, hành 
và lục nhập.[9] Đó là nói vē Chi phẩm 
Tương Ưng và Đại phẩm luật bộ của hệ Tiểu 
thừa. Trong khi hệ Hán tạng những kinh 
tương đương trên đều nhất thống ghi là 12 
chỉ. 

Theo chúng tôi ngay trong chính hệ Tiểu 


thừa giữa các kinh trong Kinh bộ còn không 
có sự thống nhất chi số trong sự kiện này, 
nên sự kiện này sau này đã trở thành vấn 
đề giáo tướng giữa các luận sư của A-tỳ-đạt- 
ma, đã phát sinh ra nhiều kiến giải trong 
luận bộ. Theo «luận Đại Ty-bā-sa[10] đã 
dùng rất nhiều hình thức như đề cập về Một 
duyên khởi (chỉ cho tất cả pháp hữu vi), Hai 
duyên khởi (nhān và quả), Ba duyên khởi 
(hoặc, nghiệp, su), Bốn duyên khởi (vô 
minh, hành, sinh, lão tử) cho đến mười hai 
duyên khởi; còn Câu xá luận, Thành duy 
thức luận, đều lấy mười hai chi để y cứ. 
Theo học giả Taiken Kimura về hình thức 
này thì cho rằng: “Giả sử đây không phải là 
chủ trương ban đầu về số mục thì nó cũng 
có thể được thêm hoặc bớt tuỳ theo sự tiện 
lợi cho việc quan sát. Nếu đứng trên một 
lập trường nào đó mà nhận xét, thì lấy số 
mục ấy làm nền tảng để bao quát toàn thể 
cũng là một phương pháp cần thiết.[11]” Vì 
những lý do trên: 


- Chúng tôi chọn mười hai nhân duyên để 
nói về sự kiện giác ngộ của đức Phật mà 
không sợ có gì là sai trái hay mâu thuẫn 
giữa hai kinh theo Đại thừa và Tiểu thừa. Vì 
có vô minh hay không có vô minh, có hành 


hay không có hành, chúng vẫn nói lên được 
tánh duyên khởi hiện thực của chúng ngay 
trong hiện tại. Và cũng từ trong hiện thực 
này mà đức Phật đã giác ngộ thành bậc 
Chánh đẳng Chánh giác. Theo như nhà học 
giả Taiken Kimura cho rằng điều chủ yếu ở 
đây: “Là lấy vấn đề làm trung tâm chứ 
không phải lấy giáo điều và sự chú giải giáo 
điều làm chủ yếu[12]”. 

- Qua hai thuyết 12 chi và 10 chi giữa Pāli 
tạng và Hán tạng, chúng ta chưa thẩm định 
được thuyết nào có trước và thuyết nào có 
sau, nên vấn đề này chúng tôi không đặt 
ra. Vì có thêm hay bớt thì ý nghĩa tư tưởng 
của chúng vẫn không thay đổi. Do đó cho 
nên chúng tôi chọn mười hai nhân duyên để 
bàn về chúng. 


Theo kinh A-hàm bên Hán tạng của Tiểu 
thừa thì ngoài 12 chi này ra có chỗ đề cập 
đến 10 chi, 9 chi, 8 chi, 7 chi v.v... Nhưng 
thật ra chúng cũng được hàm nhiếp vào 
trong 12 chỉ. 

Theo kinh Tạp A-hàm 12[13] của Tiểu thừa 
thì cho rằng pháp duyên khởi là chân lý 
vĩnh hằng thực hữu bất biến, chính đức 
Phật đã nhờ quán sát chân lý này mà giác 


ngộ, và cũng vi chúng sanh mà khai thị 
pháp này, theo hai cách quán lưu chuyển 
và hoàn diệt: về sự thành tựu khổ đau của 
con người bằng cách nào, và bằng cách nào 
để hủy diệt chúng? Đức Phật dạy: 


«Thế nào là pháp nhân duyên[14]? Là cái 
này có nên cái kia có, như duyên vô minh 
nên có hành, duyên hành nên có thức, cho 
đến, tụ tập thuần một khối khổ lớn như vậy. 


“Thế nào là pháp duyên sanh[15]? Là vô 
minh, hành,... Dù Phật có xuất hiện hay 
chưa xuất hiện ở thế gian thì pháp này vẫn 
thường trụ, pháp trụ, pháp giới[16]. Pháp 
này Như lai đã tự giác tri, thành Đẳng 
chánh giác, vì người diễn nói, chỉ dạy, hiển 
bày; rằng: Duyên vô minh có hành, cho 
đến, duyên sanh nên có già, bệnh, chết, ưu, 
bi, não, khổ. 


“Dù Phật có xuất hiện hay chưa xuất hiện ở 
thế gian thì pháp này vẫn thường trụ, pháp 
trụ, pháp giới. Pháp này Như lai đã tự giác 
trị, thành Đẳng chánh giác, vì người diễn 
nói, chỉ dạy, hiển bày; rằng: duyên sanh 
nên có già, bệnh, chết, ưu, bi, não, khổ. 


“Các pháp này pháp trụ, pháp không[L17], 


pháp như, pháp nhĩ, pháp chẳng lia như, 
pháp chẳng khác như, chân đế, chân thật, 
không điên đảo. tùy thuận duyên khởi như 
vậy, đó gọi là pháp duyên sanh[18]. Tức là: 
vô minh, hành, thức, danh sắc, lục nhập, 
xúc, thọ, ái, thủ, hữu, sanh, lão, bệnh, tử, 
ưu, bi, não, khổ. Đó gọi là pháp duyên 
sanh. 

“Đa văn Thánh đệ tử đối với pháp nhân 
duyên và pháp duyên sanh này bằng chánh 
tri mà thấy ró như thật, không truy tìm về 
đời trước[19] mà nói rằng: ‘Tôi trong đời 
quá khứ hoặc có, hay không có? tôi trong 
quá khứ là loài gì, tôi trong quá khứ như thế 
nào? [20] Không truy tìm tương lai mà nói 
rằng: “Tôi ở đời vị lai hoặc có, hay [84b] 
không có? tôi là loài gì, tôi sẽ như thế nào?” 
Bên trong chẳng do dự[211: Đây là những 
thứ gì? tại sao có cái này? Trước đây chúng 
là cái gì? Sau này chúng sẽ là cái gì? Chúng 
sanh này từ đâu đến? ở đây mất rồi sẽ đi về 
đâu ?'[22] 


“Nếu các Sa-môn, Bà-la-môn nào khởi các 
kết sử kiến[23] phàm tục, tức là, kết sử của 
ngã kiến, kết sử của chúng sanh, kết sử của 
thọ mệnh, hoặc kết sử của kiến chấp cữ 


kiêng tốt xấu[24]. Khi tất cả những điều đó 
được đoạn tận, được biến tri, cắt đứt gốc rë, 
như chặt ngọn cây đa-la, ở đời vị lai thành 
pháp bất sanh. Đó gọi là đa văn Thánh đệ 
tử đối với pháp nhân duyên và pháp duyên 
sanh bằng chánh trí mà như thật khéo 
thấy, khéo tỉnh giác, khéo tu tập, khéo thể 
nhập.” 


Theo các nhà Tiểu thừa thì pháp duyên sinh 
này dù có Phật ra đời hay không ra đời 
pháp này vẫn thường trụ, pháp trụ, pháp 
giới. Pháp này Như Lai đã tự giác tri thành 
Đẳng chánh giác, vì chúng sanh mà diễn 
nói chỉ dạy, hiển bày, rằng: 


- Chúng sanh từ vô thỉ cho đến nay, vì vô 
minh hoặc nghiệp các phiền não theo đó 
mà khởi, nên đối với thật sự, thật lý không 
nhận thức một cách rõ ràng minh bạch. Đó 
gọi là vô minh. 

- Vì đối với thật sự, thật lý không biết rõ nên 
tạo ra các tác nghiệp. Đó gọi là hành. 


- Khi nghiệp nhân quá khứ mang thần thức 
đi thác thai trong sát-na ban đầu. Đó gọi là 
thức. 


- Sau khi nhập thai, thì cá thể kia có đầy đủ 


hai yếu tố là sắc (chỉ cho thân xác), và phi 
sắc (chỉ cho thọ, tưởng, hành, thức); nhưng 
lúc này sáu giác quan chưa hoàn thành. Đó 
gọi là danh sắc. Danh (thọ, tưởng, hành, 
thức) sắc (chỉ cho xác thịt). 


- Sau khi nhập thai xong, sáu giác quan của 
thai nhi bắt đầu dân dần tăng trưởng hình 
thành. Đó gọi là lục nhập. 


- Sau khi thai nhi ra đời, thời gian từ 1 tuổi 
cho đến 3 tuổi là thời gian đứa trẻ bắt đầu 
dùng sáu giác quan (lục căn) của mình tiếp 
xúc với hoàn cảnh chung quanh (lục trần) 
của mình để phát sinh biết (lục thức). Trong 
thời gian này, tuy có sự tiếp xúc, có phát 
sinh ra biết, nhưng những cảm giác đối với 
việc khổ việc vui chưa nhận ra rõ ràng minh 
bạch được. Đó gọi là xúc. 


- Khi đứa bé lên 4 tuổi và cho đến 15 tuổi, 
đây là thời gian đối với những việc khổ, vui 
đứa bé bắt đầu có cảm giác phân biệt rõ 
ràng, từ đó sinh ra tri giác; nhưng thời gian 
này chưa khởi lên tham dục. Đó gọi là thọ. 

- Con người theo thời gian càng lớn, ham 
muốn dục vọng càng tăng trưởng. Lòng dục 
thúc đẩy (Y) được thể hiện ra ngoài hành 


động (thân, khẩu), nhưng vẫn chưa tìm cầu 
sâu rộng lắm. Đó gọi là ái. 

- Khi tuổi hoàn toàn trưởng thành, con 
người muốn đạt được tất cả mọi thứ mong 
cầu, nên đi khắp nơi tìm kiếm đem về cho 
mình. Đó gọi là thủ. 


- Vi có sự tìm cầu, chứa nhóm cho mình, 
nên các hoặc nghiệp cũng từ đó phát sinh. 
Đó gọi là hữu. 

- Do nghiệp lực hiện tại, nên sau khi từ bỏ 
xác thân này, lại phải tiếp tục dẫn khởi thần 
thức ở trong sāt-na đầu thai vào trong 
tương lai. Đó gọi là sanh. 


- Mỗi sát-na, từ khi sinh cho đến khi từ bỏ 
thân mạng, giai đoạn thời gian này gọi là 
lão tử. 

Đó là cách quán lưu chuyển hay còn gọi là 
quán thuận qua mười hai nhân duyên, 
ngược cách quán này gọi là quán hoàn diệt 
hay còn gọi là quán nghịch bắt đầu từ vô 
minh khát ái diệt bằng không tạo ra tác 
nhân thì thọ quả hành cũng không, ... cho 
đến sanh, lão tử cũng không hiện hữu, và 
như vậy vòng xích mười hai nhân duyên 
không còn nữa. Đó là cách giải thích thông 


thường quán thuận nghịch theo kinh 
nguyên thỉ của các nhà Tiểu thừa. 


Cũng qua mười hai nhân duyên này theo 
các bộ phái sau này được giải thích thành 
bốn cách như luận Câu xá 9[25] đã giải 
thích mười hai duyên khởi thành: 1. Sát-na 
duyên khởi, là một sát-na trong tâm cùng 
lúc đầy đủ mười hai chỉ, vì ‹cái này có, cái 
kia có; cái này sinh, cái kia sinh. Cái này 
không, cái kia không; cái này diệt thì cái kia 
diệt[26].› O đây theo dạng nhân qủa đồng 
thời, có nhân là có quả, theo lưu chuyển và, 
nhân diệt là qủa diệt cùng lúc theo nghĩa 
hoàn diệt. Do đó sát-na duyên khởi ở đây 
không lệ thuộc vào thời gian. 


2. Liên phược duyên khởi, là trong mười hai 
chỉ này duyên khởi không gián đoạn theo 
quan hệ nhân trước quả sau. Tuy chúng 
quan hệ liên tục không gián đoạn nhân 
trước quả sau, nhưng chúng phải tùy thuộc 
vào thời gian tác nhân đã qua, và thọ qủa 
sau đó ngay trong hiện tại gần nhất. 


3. Phân vị duyên khởi, là căn cứ vào thọ 
quả hiện tại để tìm cái nhân sinh ra nó, và 
cũng từ đó căn cứ vào tác nhân hiện tại mà 
biết quả vị tương lai, như các nhà Hữu bộ 


đã giải thích vē tam thế lưỡng trùng nhân 
quả của mười hai nhân duyên. Hữu bộ đã 
dùng 12 chi nhân duyên phân ra quá trình 
cùng trạng thái lưu chuyển sinh tử của 
chúng sanh hữu tình biểu thị ngay trong 
hiện tại để phân chia thành ba đời hai lớp. 


4. Viễn tục duyên khởi, sự duyên khởi liên 
tục 12 chỉ nhân duyên này không những chỉ 
một đời, hai đời, ba đời mà còn nhiều đời. 

Thật ra trong bốn cách giải thích này, đứng 
về mặt thời gian tương đối mà chúng ta có 
những phân tích về chúng như vậy, đó là 
chúng ta căn cứ vào phân đoạn sinh tử để 
phân tích và giải thích; nhưng đứng về mặt 
biến dịch sinh tử thì vấn đề thời gian không 
được quan niệm và đặt ra, thì khó mà 
chúng ta những hữu tình chúng sanh có thể 
nhận ra được. Do đó ở đây chúng tôi chú 
trọng hơn về mặt thời gian tác động trong 
hiện tại mà chúng ta có thể chấp nhận được 
qua sự tác động nhân quả của thập nhị 
nhân duyên như của Hữu bộ đã chủ trương. 


Một đàng qua tác nhân nhận thức mê lầm 
do vô minh hoặc nghiệp trong quá khứ dẫn 
khởi đến thọ quả hiện tại, cọng với tác nhân 
đang tạo ra di hại đến khổ đau tương lai 


trong ba cõi sáu đường, trong chiều nhân 
quả hiện khởi hỗ tương lưu chuyển của định 
luật duyên khởi. Đó chính là nghĩa sinh khởi 
quán của mười hai chi nhân duyên, hay còn 
gọi là quán thuận. Một đàng khác, qua tác 
nhân chánh kiến nhận thức thật sự, thật lý 
một cách rõ ràng có trí tuệ, nên không tạo 
ra mê lầm trong tác nhân tạo nghiệp hoặc 
phiền não trong quá khứ hay trong hiện tại, 
thì trong hiện tại hay trong tương lai sẽ 
không nhận thọ quả hoặc nghiệp phiền não 
khổ đau, và như vậy vòng tròn mắc xích 
mười hai chỉ nhân duyên tự diệt. Đó chính 
là nghĩa hoàn diệt quán của mười hai chỉ 
nhân duyên, hay còn gọi là quán nghịch. 
Đây chính là hai cách quán thuận và nghịch 
của thập nhị nhân duyên. 


Từ hai cách quán này chúng hiện rõ ra nhân 
quả hai lớp ba đời của thập nhị nhân duyên 
theo sự phân chia của Câu xá luận 9 dưới 
đây : 

Theo thuyết hai lớp ba đời nhân quả phân vị 
của Hữu bộ chủ trương thì: Vô minh và hành 
là chỉ cho phiền não đã tạo nghiệp từ đời 
quá khứ của chúng sanh hữu tình chỉ cho 
chánh nghiệp của thân và tâm. 


Y vào nhân quá khứ này tâm thức thác sinh 
vào thai mẹ trong sát-na ban đầu, lúc này 
phân vị hữu tình là thức. Sang sát-na thứ 
hai trở về sau là phân vị của danh sắc, tuy 
lúc này lục căn chưa hoàn bị. Nhưng khi 
thai nhi ở trong thai mẹ lục căn đã hoàn bị 
rồi thì lúc này gọi là lục xứ (lục nhập). Sau 
khi thai nhi ra đời từ một đến ba năm, đứa 
trẻ có cảm giác tiếp xúc, đó gọi là thời gian 
phân vị của xúc. Từ 4, 5 tuổi cho đến 14, 15 
tuổi là thời gian tánh cảm thọ rất manh, đó 
gọi là phân vị thọ. Từ thức cho đến thọ là 
năm quả của thời hiện tại. 

Sau đó từ 16, 17 tuổi trở về sau cho đến 29 
tuổi là thời gian ái dục mãnh liệt, nên gọi là 
phân vị của ái. Từ 30 tuổi trở về sau tâm 
tham trước mạnh hơn, nên gọi là phân vị 
của thủ. Và từ đây, mà tạo nghiệp nên gọi 
là phân vị hữu. Ba chi này gọi là ba chỉ 
nhân của đời hiện tại. 

Do nhân này chiêu cảm sanh đời vị lai, nên 
gọi là phân vị sinh. Và cho đến khi chết di 
gọi là phân vị lão tử. Hai chi này là hai quả 
của đời vị lai. 

Đó là quan điểm nhân quả hai lớp ba đời 
của Hữu bộ giải thích như trên. Trong nhân 


luôn luôn bao hàm chiêu cảm nghiệp, và 
quả là khổ, cho nên mười hai duyên khởi 
câu nhiếp nghiệp cảm khổ ba đường mà 
nhân quả không bao giờ dừng nghỉ, và 
không bao giờ có đầu có cuối. Dưới đây là 
nhân quả hai lớp được chỉ tiết hóa: 

Nhân quả của lớp thứ nhất: 

Gồm có bảy chi, và được phân chia theo tác 
nhân và thọ quả: 


- Chi thứ nhất (vô minh, P. avijjā), và chi thứ 
hai (hành, P. samkhārā): Hai chi này thuộc 
về tác nhân quá khứ. 

- Chi thứ ba (thức, P. viññanam) thứ tư 
(danh sắc, P. nāmarūpam) thứ năm (lục 
nhập, P. salāyatanam) thứ sáu (xúc, P. 
phasso) thứ bảy (thọ, P. vedãna): Năm chỉ 
này thuộc về thọ quả hiện tại. 


Nhân quả lớp thứ hai: 
Gồm có năm chi, và cũng được phân chia 
theo tác nhân và thọ quả: 


- Chi thứ tám (ái, P. tanhā) thứ chín (thủ, P. 
upādānam) thứ mười (hữu, P. bhavo): Ba chỉ 
này thuộc tác nhân hiện tại. 


- Chi thứ mười một (sanh, P. jāti) thứ mười 


hai (lāo tū, P. jarāmaraņam): hai chi nāy 
thuộc thọ quả tương lai. 


Theo những phân tích về thập nhị nhân 
duyên căn cứ theo thời gian phân đoạn, nên 
có quá khứ, hiện tại, và tương lai qua ba đời 
và hai lớp nhân quả theo hai cách quán 
thuận nghịch. 


Cũng trong cách quán thuận nghịch này, 
thì: «theo A-ty-dat-ma tạp tập luận 4, trong 
truyện Thế tôn thành đạo chứng quả giải 
thích, Ngài cũng nhờ hai cách quán này mà 
khai ngộ. Đã y cứ vào vô minh, theo thứ tự 
thuận quán về sự sinh khởi của mê, gọi là 
tạp nhiễm thuận quán; và ngược lại từ lão 
tử, theo thứ tự nghịch quán thiết lập khổ, 
tập, diệt, đạo của tứ đế mà nói về sự sinh 
khởi của mê, gọi là tạp nhiễm nghịch quán, 
để thiết lập hai cách quán thuận nghịch 
dành cho lưu chuyển quán. Và hoàn diệt 
quán thì lập ra hai cách quán thuận nghịch 
cho mười hai nhân duyên. Từ vô minh diệt 
thì hành diệt thuận xuống đến lão tử, gọi là 
thanh tịnh thuận quán; và từ lão tử diệt thì 
sinh diệt và ngược lên đến vô minh diệt, gọi 
là thanh tịnh nghịch quán.[27]» Có lẽ trong 
A-ty-dat-ma tạp tập luận giải thích về hai 


cách quán thuận nghịch như trên, là căn cứ 
vào sự kiện từ thập nhị nhân duyên đức 
Phật giác ngộ và, sau đó Ngài triển khai ra 
giáo lý tứ đế để nhờ đó, không những giải 
thoát được khổ đau mà còn đạt được an vui 
Niết-bàn qua tu tập bát chánh đạo. Thật ra 
giữa thập nhị nhân duyên và tứ đế chúng 
không phải là một, nhưng chúng cũng 
không phải khác. Do đó tuỳ theo pháp vị 
của chính chúng mà chúng ta đánh giá về 
tác dụng của chúng. Theo đức Phật thì Thập 
nhị nhân duyên là pháp tu dành cho các 
hàng Duyên Giác, còn tứ đế dành cho các 
hàng Thinh văn. Ó đây đức Phật cũng tuỳ 
theo căn cơ của hành giả mà có pháp vị để 
hoàn thành khế cơ khế lý cho mỗi chúng 
sanh trong việc trao truyền chánh pháp của 
Ngài. 

Do đó, bây giờ việc sinh tử của chúng ta 
không còn là một bí mật không còn là bất 
khả tri nữa, mà việc từ đâu sinh ra? chết sẽ 
đi về đâu? Nó rõ ràng minh bạch hiện thực 
như bóng hiện trong gương. Ngay trong 
hiện tại, trong sắc thân này, trong gia đình 
này, trong xã hội này, trong châu lục này, 
trong cõi ta-bà này, trong hệ hành tinh này. 
Nếu chúng ta muốn biết sự hiện hữu của ta 


và mọi người ở nơi đâu, qua liên hệ nhân 
quả duyên khởi trong thọ quả hiện tại, thì 
chúng ta cũng có thể biết được kiếp trước 
chúng ta đã làm gì? đã ở đâu? đã tạo những 
nghiệp nhân nào trong quá khứ? qua sự thể 
hiện thọ quả trong hiện tại này. Và cũng từ 
đây, trong hiện tại chúng ta cũng có thể 
biết mình sau khi chết sẽ đi về đâu qua tác 
nhân hiện tại, mà chúng ta đã tạo ra, chúng 
sẽ quyết định. Vì vậy cho nên, nếu chúng ta 
muốn biết nhân đời trước của chúng ta ra 
sao thì cứ nhìn vào thọ quả trong hiện tại, 
và muốn biết quả báo trong tương lai như 
thế nào thì cứ nhìn vào việc làm hiện tại 
của chúng ta, thì chúng ta sẽ rõ. Việc sống 
và chết của chúng ta, vì chúng liên hệ nhân 
quả duyên khởi đến nghiệp nhân và nghiệp 
quả của biệt nghiệp cá nhân và cộng 
nghiệp xã hội, nên qua sự thể hiện sống 
chết này chúng ta có thể đánh giá được tác 
nhân xấu tốt của cá nhân đó, trong xã hội 
đó, mà không sợ sai lầm trong nhận thức 
phân biệt. Do đó việc tạo nhân trong hiện 
tại chúng sẽ quyết định cho thọ quả khổ 
đau hay an vui trong tương lai, chúng tuỳ 
thuộc vào tác nhân hiện tại của chúng ta 
tốt hay xấu. Chính vì tác nhân hiện tại 


chúng sẽ chuyển biệt nghiệp và cộng 
nghiệp theo nghiệp nhân thiện ác sinh khởi 
và hoàn diệt theo nghĩa nhân quả, nên việc 
làm chủ tác nhân cho mọi hành động của 
chính mình, chúng ta có thể kiểm soát được 
qua sự tu tập. Đó là việc chúng ta nên làm 
qua việc lựa chọn lánh ác làm lành trong 
hành động của mình. Vì tác nhân hiện tại 
của chúng ta, chúng sẽ trở thành thứ chủng 
tử di truyền làm nhân quá khứ cho thọ quả 
trong tương lai, và chúng sẽ di hại đến thọ 
quả trong tương lai, nếu tác nhân đó là bất 
thiện, nên chúng ta phải cẩn thận trong 
hành động trong việc lựa chọn thiện và bất 
thiện. Và nếu chúng ta muốn tiến xa hơn 
nữa trong việc muốn giải thoát khỏi khổ 
đau trong sống chết thì chúng ta không nên 
làm, tức là không tạo ra bất cứ tác nhân 
nào dù là tác nhân thiện đi nữa, thì chúng 
ta sẽ không chịu thọ quả. Đó chính là con 
đường vượt qua khỏi khổ đau trong sống 
chết của pháp hoàn diệt quán. Những quan 
điểm giải thích về thập nhị nhân duyên của 
các bộ phái Tát-bà-đa (Hữu bộ), Tuyết Sơn, 
Đa Văn, Hoá Địa thuộc Tiểu thừa về sự thực 
hữu của các pháp qua thập nhị nhân duyên, 
và dựa vào tam pháp ấn vô thường, khổ, vô 


ngã mā chủ trương nhon không (S. 
pudgalasūnyatā) pháp hữu (tam thế thật 
hữu, pháp thể hằng hữu) của họ, nên sự 
kiện giác ngộ qua thập nhị nhân duyên 
được họ giải thích theo những thủ đắc của 
họ có được qua những lời dạy của đức Phật 
như những giải thích ở trên. 


Nhưng đối với các nhà Kinh bộ cũng thuộc 
Tiểu thừa, thì họ không tán đồng thuyết 
của Hữu bộ về sự thật hữu của các pháp 
qua nhân quả hai lớp ba đời của thập nhị 
nhân duyên. Kinh bộ đã phủ nhận quan 
điểm này, và chỉ chấp nhận có tâm cùng tứ 
đại là thật tại, và chỉ có hiện tại mới là thật 
hữu, còn quá khứ thì đã đi qua, và tương lai 
thì chưa đến, và ngay đến hiện tại cũng 
chưa chắc đã tồn tại, mà ít nhất chỉ có sự 
tón tại của một thứ chủng tử mà thôi. Và 
cũng từ đây chính là khởi nguyên của 
thuyết chủng tử của Duy thức, và cũng là 
cơ sở phát triển Trung quán và các nhà Đại 
thừa sau này, bằng cách phủ định tất cả 
mọi sự hiện hữu các pháp được gọi thực 
hữu của các phái Tiểu thừa nói trên. 

Theo Thành duy thức luận 8,[28] thì Thập 
nhị nhân duyên được giải thích như sau: 


Từ vô minh cho đến hữu là 10 chi nhân. 
Sanh, lão tử là 2 chi quả, từ sự phân chia 
này thiết lập nhân quả nhất trùng. Nhưng vì 
nhân cùng quả không cùng ở trong hiện tại 
mà phải khác đời, nên thiết lập nhân quả 
nhất trùng hai đời: 

Vì hai chi vô minh và hành là nhân của năm 
chi (từ thức cho đến thọ,) nên hai chi vô 
minh, và hành là chi năng dẫn, còn năm chỉ 
kia là chi sở dẫn. Vì vậy nên bảy chi này gọi 
chung là nhân dẫn dắt. 


Vì ba chỉ ái, thủ, hữu là nhân có thể sinh ra 
hai chi sinh, lão tử đời vị lai, nên ba chi này 
gọi là chi năng sinh, hay là nhân sinh khởi, 
còn lão tử gọi là chi sở sinh hay là sở dẫn 
sinh. 


Tuy ở đây có phân chia ra chi năng dẫn và 
chi sở dẫn; chi năng sinh và chi sở sinh, 
nhưng chúng vẫn không ngoài ý nghĩa 
duyên khởi, hay y tha khởi này. Cho nên sự 
hiện hữu của nhất trùng hai đời cũng chỉ là 
một sự hiện hữu giả danh trong ý nghĩa 
duyên khởi hiện khởi mà thôi. 

Theo các nhà Duy thức của Thành duy thức 
(Siddhi), và Nhập lăng già (Lankāvatāra) 


cho rằng các nhà Tiểu thừa nói chung và 
các nhà hữu bộ nói riêng chỉ biết nắm giữ 
hiển giáo của đức Phật chứ không biết gì về 
mật giáo; họ chỉ chấp nhận sự sinh khởi về 
mặt hiện tượng về thập nhị nhân duyên của 
sự vật mà thôi, chứ không tìm hiểu tính bất 
sinh căn bản của sự vật, và với lập trường 
nhơn không, pháp hữu nên họ xem ba giới 
là thật có, có sự sai biệt giữa chủ thể và đối 
tượng, tự chấp nhận uẩn, xứ, giới, tâm, 
nhân duyên, sinh, trú, dị, diệt luôn hiện 
hữu. Trong khi đức Phật đã từng tuyên bố: 
«Apratityasamutpanno dharmah kascin na 
vidyate.» (Không bao giờ có thể có một sự 
vật gì phát sinh mà không có nhân 
duyên[29].) Ho đã không để ý đến và bỏ 
quên, nên không biết đến pháp không (S. 
dharmašūnyatā), khi đức Phật dạy: «Mọi vật 
đều vô thường, mọi vật đều vô ngã.» Khi đề 
cập về lý duyên khởi Lankāvatāra cho rằng 
vì hiểu được muôn vật phát sinh do nhân và 
duyên, nên đoạn trừ được mọi vọng tưởng 
xem mọi sự vật không hiện hữu cho là hiện 
hữu, và xem sự phát sinh của chúng là từ từ 
hay đột khởi. Theo Lankāvatāra thì duyên 
khởi phát sinh do hai cách: ngoại nhân, 
ngoại duyên như đồ gốm, bơ, cây con v.v... 


và phát sinh do nội nhân, nội duyên như vô 
minh, ái, nghiệp v.v... Vì vậy nên các nhà 
duy thức cho lý duyên khởi thuộc về lãnh 
vực của vọng tưởng (parikalpana) chứ 
không phải thực hữu. 


Theo các nhà Duy thức chỉ có ba sự thật mà 
thôi đó là: Biến kế sở chấp S.parikalpana), Y 
tha khởi (S.paratantra), và Viên thành thật 
(S. parinispanna). Theo ngài Asanga (Vô 
Trước)[30] sự liên hệ của ba sự thật này 
được trình bày như sau: «Sự thật về Viên 
thành thật là sự thật nói đến sự không thể 
hiện dưới hình thức Parikalpita hay 
Paratantra, và không phải không hiện hữu 
dưới hình thức Parinispanna. Sự thật này 
không khác, vì cả hai sự thật trước không 
khác với sự thật sau.» 


Về sự thật thứ nhất Parikalpita: là nói đến 
mọi sự vật hiện hữu được là nhờ vào 
nimitta (tướng: về hình sắc) và laksaņa 
(tánh: khổ, lạc...) được gán vào cho sự vật 
ấy. Ngược lại nếu sự vật tướng và tánh của 
chúng không được gán vào thì chúng sẽ 
không hiện hữu. Vậy sự hiện hữu có được 
của sự vật là do con người tưởng tượng đặt 
lên cho chúng, kể cả pháp của đức Phật. Do 


đó sự hiện hữu này chỉ là một sự hiện hữu 
trong tưởng tượng của con người, chúng 
không có liên hệ gì đến sự thật. Vì vậy 
chúng là Parikalpita (biến kế sở chấp). Đó là 
cách giải thích của các nhà Duy thức trong 
tập Siddhi (Thành duy thức). Cũng vậy tập 
Lankàvatàra thì cho: mọi sự vật duyên khởi 
biết được là nhờ vào các tướng và tánh của 
chúng. Tướng và tánh chia ra làm hai loại: 
một, sự vật chỉ nhờ vào khía cạnh tổng quát 
nội và ngoại của nimittta mà biết; hai, sự 
vật phải nhờ vào đặc tướng và tánh nội 
ngoại cả hai nimitta-laksana phát sinh mà 
biết. 

Về sự thật thứ hai Paratantra: Đứng về mặt 
sinh khởi, sự hiện hữu của mọi sự vật được 
hình thành nhờ vào óc tưởng tượng và 
chúng được y cứ vào một sự vật khác để 
sinh khởi (Paratantra). Do đó sự vật không 
còn là nguồn gốc chính chúng phát sinh 
như lúc ban đầu nữa. Vì vậy dù sự vật, 
thiện, ác, vô ký, hay ba giới, tâm, và tâm sở 
luôn luôn vẫn lệ thuộc vào tưởng tượng, và 
sự hiện hữu của chúng cũng khởi lên từ các 
nhân và duyên mà sinh khởi, có nghĩa là 
chúng y vào các pháp khác mà sinh khởi để 
hiện hữu, và vì vậy không thể gọi chúng là 


hiēn hūu thāt su. 


Vē sự thật thứ ba Parinispanna: là su thật 
tối cao thuộc vē Paramrārtha (chân đế) hay 
Tathatā (như thật tánh) chúng liên hệ đến 
Niết-bàn, tịnh lạc v.v... mà tất cả phiền não 
và nghiệp chướng được diệt tận. Sự thật 
này thuần nhất không có phân biệt giữa 
chủ thể và vật thể như Paratantra. Về 
phương diện sự tướng thì cũng có thể gọi là 
Dharmatā (pháp nhĩ như thị), hay nói một 
cách khác là tối thượng tiềm tàng trong thế 
giới hiện tượng. 

Đó là ba sự thật của các nhà Duy thức, qua 
ba sự thật này thì thập nhị nhân duyên 
chúng thuộc về hai sự thật trên và chúng 
được coi như là một sự hiện hữu không thật 
có, chúng có được là do nhân và duyên mà 
hiện hữu. Bởi vậy sự hiện hữu của chúng 
cũng là một thứ vọng tưởng do sự tưởng 
tượng của con người đặt ra cho chúng, 
chúng thuộc vē Samvrti (tục đế), chỉ có sự 
thật thứ ba mới là Paramärtha (chân dē). 


Cũng như các nhà Duy thức, các nhà Đại 
thừa nhất là Trung quán rất tán thán công 
thức thập nhị nhân duyên này, nhưng họ 
không mấy chú tâm về ý nghĩa của những 


vòng chuyền công thức này, vì ở đây họ chỉ 
chú tâm vào giáo lý chính đó là 
dharmašūnyatā (pháp không) trong đó có 
cả pudgalašūnyatā (nhơn không). Nhờ hai 
pháp này xứng hợp với quan điểm về sự 
thật của họ, do đó các nhà Đại thừa và 
Trung quán đã xem đức Phật có hai hình 
thức giáo lý để dạy người, một là tục đế, và 
một là chơn đế. Ở dây thâp nhi nhân duyên 
được các Ngài liệt vào hàng tuc đế chứ 
không phải chân đế như các nhà Tiểu thừa 
và Hữu bộ đã chủ trương. 


Ngài Nāgārjūna (Long Thọ) chủ trương moi 
vật đều không (sarvam sšūnyam) như đức 
Phật đã từng dạy: «Mọi vật đều vô thường, 
mọi vật đều vô ngã,» không có tự tính, nên 
các pháp hiện hữu có được là do duyên 
sinh, ngay cả thập nhị nhân duyên cũng chỉ 
là một hiện hữu do duyên, nên chúng cũng 
không thật hữu, chỉ là sự hiện hữu giả danh. 
Như hai bài kệ mở đầu trong chương quán 
nhân duyên Trung luận của ngài Nāgārjūnā, 
Phạm chí Thanh Mục thích như sau: «Như 
trong kinh Bát-nhã ba-la-mật, Phật bảo ngài 
Tu-bồ-đề: "Bồ tát khi ngồi ở đạo tràng, quán 
thập nhị nhân duyên cũng như hư không, 
không cùng tận." Sau đức Phật diệt độ 500 


năm, trong thời kỳ tượng pháp, căn tánh 
con người trở thành ám độn, đắm sâu các 
pháp; tìm tướng quyết định nơi mười hai 
nhân duyên, 5 ấm, 12 nhập, 18 giới. Không 
hiểu thâm ý của Phật mà chỉ chấp vào văn 
tu. Nghe trong Đại thừa nói: "Rốt ráo 
Không"; chẳng biết vì lý do gì nói Không, 
liên phát sinh kiến chấp nghi ngờ rằng: 
"Nếu tất cả rốt ráo là Không, làm thế nào 
phân biệt báo ứng tội phước v.v..." Và như 
vậy, thì không có thế đế và đệ nhất nghĩa 
đế. Chấp thủ tướng Không ấy, khởi lên sự 
tham đắm, ở trong lý rốt ráo Không phát 
sinh vô số sai lầm. Vì những lý do đó, nên 
Ngài Long Thọ làm bộ luận này.[31]» Theo 
giải thích của Phạm chí Thanh Mục, thì ở 
đây, Bồ tát Long Thọ muốn chúng ta nhận 
thức rõ ràng và hiểu biết thêm về lý nhân 
duyên sanh một cách hữu lý qua mười hai 
nhân duyên cũng như các pháp khác, mà 
không rơi vào thiên kiến, mê chấp, cố định. 
Vì Phật Pháp là pháp bất định, nên chúng 
phải được thích ứng và thể hiện qua mọi 
thời gian, mọi không gian, tùy căn cơ của 
mọi từng lớp chúng sinh, trình độ trí thức 
hay kém trí thức. Do đó, chúng không phải 
là pháp cố định độc lập, và hiện hữu thật 


sự, mà chỉ lā một hiện hữu giả tam. Chính 
vì sự hiện hữu giả tạm nên chúng không có 
tự tánh riêng của chính nó, chúng mang bộ 
mặt không tánh; vì vậy sự hiện hữu có 
được của chúng là do nhân do duyên mà 
có. Do đó chúng được gọi là Sarvam 
Sũnyam. Bịnh trầm trọng của chúng sanh là 
bịnh thiên kiến, cố chấp; cho rằng các pháp 
thường tồn, đoạn diệt, hay là do Thượng đế, 
Phạm Thiên sáng tạo v.v.... chính những 
nguyên nhân cố chấp này làm trở ngại con 
đường khai phóng tự tại giải thoát. Cố chấp 
là không có tinh thần uyển chuyển, mở tām 
mắt, tâm hồn khoáng đại, để nhận lãnh và 
quan sát cùng tận chân lý phổ quát, tòan 
diện. Sự thật ngày nay không ai còn nghĩ 
rằng sự vật trong vũ trụ này là từ vô nhân 
hay ngẫu nhiên có, mà không phải từ nhiều 
nhân tố, phương tiện điều kiện hợp thành, 
như cái bàn, cái ghế. Ngay bản thân chúng 
ta, cũng do nhiều nhân tố hợp thành... 
Nhưng chúng ta đừng khẳng định rằng tất 
cả các pháp đều do nhân duyên sanh mà cố 
chấp vào nhân duyên, vì nhân duyên cũng 
không ngoài các pháp. 


Qua hai bài tụng mở đầu trong chương 
quán nhân duyên, Bồ-tát Long Thọ đã nói 


lên sự sai lầm không những của các phái 
ngoại đạo vào lúc bấy giờ, mà ngay trong 
nội giáo cũng có quan niệm sai lầm về các 
vấn đề: Sinh, diệt, thường đoạn, một, khác, 
đến, đi trong nhận thức của họ. Và 14 bài 
tung[32] tiếp theo, Bồ-tát Long Thọ tuần tự 
chỉ ra những nhận thức sai lầm của họ trước 
hết ngài khẳng định rằng: 


Các pháp không tự sinh, 

Không từ cái khác sinh, 

Không từ cả hai, không vô nhân. 
Thế nên biết không sinh. [1] 


Theo Ngài các pháp xưa nay vốn không tự 
chúng, sinh ra, cũng không từ cái khác sinh 
ra, từ cả hai (tự và tha) sinh ra, hay không 
nhân sinh ra nên gọi là không sinh, Ngài 
dạy tiếp: 


Như tự tánh các pháp, 
Không tồn tại trong duyên. 
Vì vốn không tự tánh, 

Nên tha tánh cũng không.[2] 


Tất các pháp đều do nhân duyên sinh nên 
chính chúng không có tự tánh. Tự tánh là 


chỉ bản thể thường trú mà Bồ Tát Long Thọ 
gọi là Sūnya, tánh chân không. Bản thể này 
không phải từ nhân duyên hay phi nhân 
duyên. Do đó tự tánh bản thể chân không là 
tánh bất sanh bất diệt... và: 


Nhân duyên, thứ đệ duyên, 

Duyên duyên, tăng thượng duyên; 

Bốn duyên sanh các pháp, 

Không có duyên thứ năm.[3] 

Nhưng nếu chúng ta quan niệm rằng, ngoài 
pháp nhân duyên sanh có một tự tánh 
thường trú khác, thuộc phi nhân duyên, 
quan niệm như thế cũng là sai lâm thiên 
kiến. Còn có quan niệm về hữu nhân duyên, 
phi nhân duyên v.v... là còn các biên chấp 
trước có không. Ngài tiếp: 

Quả là từ duyên sanh, 

Hay là phi duyên sanh? 

Chính duyên ấy có quả, 

Hay là Duyên không quả? [4] 


Chúng ta thường hiểu quả là từ nhân duyên 
sanh ra. Như thế với nhân giống nhau hay 
khác? Theo quan niệm răng quả không 


khác nhân, bởi nhân sanh ra quả. "Nhân 
nào quả ấy" quan niệm như thế không phải 
sai, song không phải hoàn toàn đúng. Bởi 
vì, nếu quả giống nhân, nhân quả không 
khác, như vậy người ta đặt danh từ nhân 
quả làm gì? Nhân quả không khác, có nghĩa 
nhân tức là quả, quả tức là nhân. Và như 
thế nhân quả là một. Khi nói nhân trong ấy 
đã có quả thì không cần nói quả của nhân, 
thêm thừa. Ngài tiếp: 

Quả sanh do pháp ấy, 

Pháp ấy gọi là duyên. 

Nếu quả ấy chưa sanh, 

Sao không nói phi duyên?[5] 


Quả phát sinh từ duyên, và như vậy duyên 
có trước quả có sau. Nếu quả chưa phát 
sinh thì lúc này chưa gọi là duyên. Như 
chiếc bình có được là nhờ đất, nước phối 
hợp mà sinh ra; thấy bình thì biết đất, nước 
v.v... là duyên của bình. Nếu bình kia chưa 
có thì tại sao không gọi đất nước là phi 
duyên? Vì vậy cho nên quả không phải phát 
sinh từ duyên. Từ duyên còn không sinh 
huống chỉ là phi duyên? Ngài tiếp: 


Quả trước ở trong duyên, 


Có, không đều bất thành. 

Trước không, duyên cái gì? 

Trước có, cần gì duyên? [6] 

Như nếu nói quả khác với nhân. Điều này 
cũng không đúng. Nhân khác, quả khác thì 
cũng như nói hột xoài (nhân) sanh ra trái 
mít (quả). Quan niệm trong nhân đã có quả, 
trong nhân không có quả, quả chẳng phải là 
nhân duyên, hữu quả vô quả, phi nhân, phi 
quả... là quan niệm còn trong tư tưởng lân 
quán. Thấu triệt chân lý Phật giáo là người 
phải nhận định phân minh các nghĩa hẹp, 
nghĩa rộng, sự lý và tương đối tuyệt đối 
dung hòa không gian thời gian, tùy duyên 
bất biến, bất biến tùy duyên. Ngài tiếp: 

Như quả không có sanh, 

Cũng chẳng phải không sanh, 

Chẳng phải có không sanh, 

Sao được nói có duyên? [7] 

Bài tụng này phê phán khái niệm “nhân” 
hay nguyên nhân (hetu), tức duyên thứ 
nhất trong bốn duyên. Nhưng theo ngài Cát 
Tạng, cả 4 bài tụng trên đều nhắm phê 
phán về nhân duyên; 3 bài kế tiếp, phê 


phán 3 duyên còn lại. Ngài tiếp: 

Quả nếu khi chưa sanh, 

Thì không thể có diệt. 

Pháp diệt, làm sao duyên, 

Nên không thứ đệ duyên. [8] 

Bài tụng này nói lên quả vị lai chưa sinh, thì 
không thể đề cập đến cái diệt của qủa chưa 
sinh thì cân gì đến duyên thứ đệ? Trường 
hợp quả vị lai đã sinh, thì có cần đến duyên 
thứ đệ không? Trong cả hai trường hợp này 
cũng không cần duyên thứ đệ. Ngài tiếp: 
Pháp chân thật vi diệu, 

Như Chư Phật đã nói: 

Đó là pháp không duyên, 

Vậy đâu có duyên duyên [9] 

Vì vậy, cho nên Bồ tát Long Thọ áp dụng 
luận cứ uyển chuyển bằng học thuyết "Tánh 
Không" trong Trung Quán luận, bắt đầu 
bằng nguyên lý nhân duyên sanh. Vì đây là 
đầu mối đưa đến diệt vọng chấp và giải 
thoát toàn diện, giác ngộ viên mãn qua lý 
Trung đạo Đệ nhất nghĩa đế. Ngài dạy tiếp: 


Các pháp không tự tānh, 

Nên không có tướng có. 

Nói rằng: "Cái này có, 

Nên kia có." Không đúng. [10] 


Các pháp từ các duyên phát sinh, nên tự 
chúng không có định tánh. Vì không có định 
tánh nên không có tướng có. Vì không có 
tướng có nên làm sao bảo là :«cái này có, 
nên cái kia có?» Cho nên quan điểm này 
cũng không đứng vững. Ngài tiếp: 


Trong nhân duyên riêng, chung, 
Không thể tìm thấy quả. 

Trong nhân duyên nếu không, 
Làm sao từ duyên khởi?[11] 


Cho dù là tập hợp chung hay riêng biệt các 
duyên, thì chúng ta cũng không tìm thấy 
được quả. Và nếu trong nhân duyên chung 
và riêng không có qủa thì làm sao bảo là 
qủa từ nhân duyên phát sinh? Hơn nữa, 
Ngài tiếp: 

Nếu nói duyên không quả, 

Mà từ duyên phát sanh; 


Ouā āy sao chāng tū 

Trong phi duyên phát xuất? [12] 

Nếu không tìm thấy qủa trong duyên, mà 
nói từ duyên phát sinh. Vậy tại sao không 
nói là quả ấy phát sinh từ phi duyên? Ngài 
tiếp: 

Nếu quả từ duyên sanh; 

Duyên ấy không tự tánh. 

Từ vô tự tánh sanh, 

Sao được từ duyên sanh. [13] 

Quả chẳng từ duyên sanh, 

Không từ phi duyên sanh. 

Vì quả vốn không có, 

Duyên, phi duyên cũng không [14] 

Nếu quả mà từ duyên phát sinh, thì duyên 
ấy không có tính có định. Nếu không có tự 
tính (không có tính cố định), thì sẽ không có 
pháp. Nếu không có pháp thì làm thế nào 
để phát sinh? Vì vậy cho nên quả không từ 
duyên sinh. Không từ duyên sinh là một 
hình thức của phủ định duyên, nên nói là 
phi duyên. Nhưng duyên đã không thì làm 


gì có pháp phi duyên. Hai trường hop này 
không sinh quả, vì vậy quả không có. Khi 
quả không có thì duyên cùng phi duyên 
cũng không. 


Từ những nhận thức và chủ trương sai lầm 
về sự thực hữu của các pháp nói chung và 
của thập nhị nhân duyên của các nhà tiểu 
thừa. Bồ-tát Long thọ đã phủ định tất cả 
mọi kiến chấp sai lầm này và đưa sự mâu 
thuẫn phi lý của chính họ trong lý luận và 
nhận thức về các pháp thực hữu, và chủ 
trương Pháp không. Khi các nhà Tiểu thừa 
nghe các nhà Đại thừa chủ trương Pháp 
không (dharmasšūnyatā) thì các nhà Tiểu 
thừa đặt vấn đề là: «nếu mọi sự vật là 
không thật có, thì sự tìm hiểu về một sự vật 
không thật có là điều phi lý.» Trước hết ngài 
cho rằng các nhà Tiểu thừa đã không hiểu 
được nghĩa của từ Sūnyatā, nên cho rằng 
Sūnyatā là đối lập với ašūnya (thực hữu), do 
đó Šūnyatā nāy có nghĩa là không, trống 
rỗng, là hư vô, không có gì hết, theo nghĩa 
đoạn diệt nên có những nạn vấn như vậy. 
Theo đó Ngài Nāgārjūna đưa ra những phi 
lý trong cách giải thích sai lâm về các pháp 
thật hữu của các nhà Tiểu thừa để trả lời 
cho nạn vấn của họ như sau: Nếu các pháp 


vốn tự chúng hiện hữu thì sẽ không bi lý 
nhân duyên chi phối, và như vậy thì không 
cần có nhân có duyên, có người làm và có 
việc làm. Do đó chủ trương của Tiểu thừa 
phản lại sinh, diệt, nhân quả, tội phước, cho 
đến các Thánh quả. Vì vậy việc các nhà 
Tiểu thừa chủ trương mọi sự vật tự thật hữu 
không. thể chấp nhận được, trong khi theo 
Ngài Sūnyatā như nghĩa hai bài tụng dưới 
đây: 

Pháp do các duyên sanh, 

Tôi nói đó là không, 

Cũng chính là giả danh, 


Cũng là nghĩa Trung 
đạo 


Chưa từng có một pháp, 

Không từ nhân duyên sanh. 

Cho nên tất cả pháp, 

Không gì không phải Không[33]. 


Và chính họ đã phản lại lời dạy của đức Phật 
đã từng tuyên bố: «Apratityasamutpanno 


dharmah kašcim na vidyate.» (Không bao 
giờ có thể có một sự vật gì phát sinh mā 
không có nhân duyên). Lời tuyên bố của 
đức Phật này, nó củng cố và phù hợp với 
định nghĩa Sūnyatā theo các nhà Đại thừa 
và đã làm lung lay tận cùng nền tảng của 
chủ trương thực hữu của các nhà Tiểu thừa. 
Thật sự nếu mọi vật mà có thật hữu 
(asūnya) và chúng sanh không nhân không 
duyên mà hiện hữu, thì sẽ không có vật gì 
là vô thường, và cũng từ đó chúng sanh sẽ 
không có khổ đau. Nhưng trên thực tế thì 
chúng sanh đang sống trong khổ đau, vì 
vậy cho nên ngài Thánh Thiên (Sāntideva) 
đã nói: «con người vì vô minh (avidyā) mā 
gān sự hiện hữu (sat) cho sự vật không hiện 
hữu (asat), tự ngã (attā) cho sự vật không 
có ngã (anatta). Vô minh này sẽ chấm dứt 
khi nào vị này nhận chân được 
(paramatthatā) sự vật hiện hữu như giấc 
mộng chiêm bao hay như tiếng vọng. Khi 
nào vô minh diệt, các vòng chuyền khác 
trong sợi dây chuyền nhân duyên sẽ không 
có cơ hội để khởi và nhờ vậy, người ấy 
chứng Niết-bàn.[34]» Từ những giải thích 
chi tiết trên, chúng ta thấy rõ ràng 
Parinispanna (viên thành thật) của các nhà 


Duy thūc vā Paramārtha (chān dē) cūa cāc 
nhà Trung quán nêu rõ sự thật theo quan 
điểm của họ, thì chỉ có sự thật này là sự 
thật độc nhất, liên hệ đến Niết-bàn tịnh lạc, 
sau khi tất cả phiên não nghiệp chướng 
được diệt tận, và loại bỏ tất cả các pháp 
khác; cho rằng chúng chỉ hiện hữu giả tạm 
trong một thế giới không thật có, đó là thế 
giới Parikalpita (biến kế sở chấp) hay 
samvrti (tục đế), nhưng vẫn xem sự sinh 
diệt của các pháp tục đế đều do các nhân 
hay duyên chi phối. Nói một cách khác, các 
pháp tục dē luôn luôn chịu sự chi phối và lệ 
thuộc vào định luật nhân quả của Tiểu thừa, 
hay luật Praftityasamutpada (duyên khởi) 
của các nhà Đại thừa và Trung quán, hay 
Paratantra (y tha khởi) của các nhà Duy 
thức. 


Tóm lại, qua những trình bày về mười hai 
nhân duyên, cho chúng ta thấy được sự 
khác biệt giữa Đại thừa và Tiểu thừa trong 
nhận thức. Một đàng căn cứ vào ba pháp ấn 
cho rằng ngoài nhơn không ra còn tất cả 
các pháp đều là thật hữu, nên thập nhị 
nhân duyên thuộc về chân đế, chúng thuộc 
về pháp vô vi; chỉ có nhơn không mới là tục 
đế, chúng thuộc về pháp hữu vi sinh diệt. 


Một đàng khác căn cứ vào lời tuyên bố của 
đức Phật: «Mọi vật đều vô thường, mọi vật 
đều vô ngã» mà chủ trương Sarvam 
Sūnyam, không những chỉ có nhơn không 
mà còn có pháp không, và do đó tất cả các 
pháp đều thuộc về pháp sinh diệt không tự 
tánh, chúng thuộc vào sự chi phối của nhân 
và duyên sinh diệt nên chúng thuộc về tục 
đế. 

Qua hai sự giải thích này về thập nhị nhân 
duyên, thật ra cả hai đều căn cứ vào những 
lời dạy của đức Phật để giải thích. Nhưng 
trên căn để của những lời dạy này, chúng 
thể hiện ra được vấn đề khế cơ khế lý của 
đức Phật khi tuyên thuyết ra những điều 
này, và như vậy vấn đề căn cơ được đặt ra 
ở đây. Một, đức Phật dùng giáo lý nhân quả 
để thuyết minh về tội phước báo ứng, sinh 
tử Niết-bàn từ thấp đến cao, để hướng dẫn 
cho những căn cơ chúng sanh nào phù hợp 
với chúng, với mục đích là dẫn dụ chúng 
sanh giải thoát khổ đau sinh tử bằng vào 
những hành động tạo nhân như thế nào thì 
sẽ thọ quả như thế đó trong thế giới tục đế; 
nhưng nếu nhân quả, trong thế giới tục đế 
này mà thấy được bản chất không tự tánh 
của chúng qua duyên khởi thì chúng ta sẽ 


thoát khỏi sinh tử khổ đau. Thật ra khi dūc 
Phật dạy về nhân qủa Ngài không phải 
không dạy cho mọi người về giáo lý duyên 
khởi nhưng vì trình độ căn cơ tiếp thu 
không hết ý của đức Phật, nên giáo lý 
duyên khởi đã bị các bộ phái và các nhà 
Tiểu thừa hiểu một cách hời hợt bên ngoài, 
mà vấn đề cốt tủy sâu thẳm đằng sau họ 
không thấy đến, nên chỉ chấp nhận chúng 
trên phương diện áp dụng cho các pháp 
hữu vi mà thôi. Do đó nhận thức của họ về 
pháp hữu dành cho thập nhị nhân duyên 
theo đó cũng trở nên sai lầm trong phương 
diện cứu cánh rốt ráo thực hữu của chúng. 
Một, đức Phật dùng giáo lý duyên khởi 
thuyết minh về sự hiện hữu có được các 
pháp là do nhân và duyên, và sự hiện hữu 
đó là một hiện hữu không có tự tánh. Vì vậy 
cho nên đức Phật luôn luôn nhấn mạnh đến 
sự quan trọng của nhân duyên qua lời dạy: 
«Apratityasamutpanno dharmah kašcim na 
vidyate.» (Không bao giờ có thể có một sự 
vật gì phát sinh mà không có nhân duyên). 
Ở đây chúng ta nên biết rằng, tuy đức Phật 
nhấn mạnh đến sự quan trọng của nhân 
duyên, nhưng nhân duyên không phải là 
pháp cứu cánh, do đó nhân duyên không 


ngoāi cāc phāp, nēn chūng vān lā phāp 
thuộc thế giới tục đế chứ không phải chân 
đế, vì vậy muốn đạt được đệ nhất nghĩa. 
Cho nên trong kinh nói, 

Nếu thấy pháp nhơn duyên. 

Thì có thể thấy Phật, 

Thấy Khổ, Tập, Diệt, Đạo.[35] [ 379] 


Ở đây, nếu ai thấy tất cả pháp thế gian 
(thuộc tục đế) đều từ các duyên mà sanh 
khởi là Không, thì người ấy có khả năng 
thấy pháp thân Phật, đẩy lùi vô minh, thêm 
lớn trí tuệ, và có thể thấy được bốn Thánh 
đế khổ, tập, diệt, đạo. Thấy bốn Thánh đế, 
đạt đến bốn Thánh quả, diệt mọi khổ não 
chứng đắc Niết-bàn an lạc. L] 
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